



Initiation und Globalisierung in der Kultur Jugendlicher
Das Musterbeispiel für eine misslungene Initiation, für den Elementarkonflikt zwischen
Jung-Bleiben und Älterwerden, finden wir in einem rumänischen Colinde-Lied. Es gehört
zum Weihnachtsbrauchtum. Béla Bartók, der ihm auf seinen Forschungsfahrten begeg-
nete,1 hat es zu einer Kantate, zur Cantata profana, durchgestaltet.2 Die Story ist einfach:
Ein Vater bildet seine neun Söhne zu Jägern aus, in der Unwegsamkeit der Wälder, fernab
dörflicher Lebensordnungen. Die jungen Männer jagen und jagen, bis sie an eine Brücke
kommen, sie überschreiten – und selbst zu Hirschen werden. Der Übertritt, von Bartók mit
einem Arpeggio-Akkord markiert, geschieht urplötzlich und bleibt unwiderruflich. Der
Vater versucht, die Kinder zurückzuholen. Aber sie, die ihn »liebes Väterchen« titulieren,
lassen ihn nicht mehr an sich heran; sie drohen, ihn notfalls auf die Hörner zu nehmen.
Zur »guten, teuren Mutter« möge er zurückkehren. Aber: »Wir gehen nicht mit«. Der
Grund: Längst passe ihr Geweih nicht mehr durch die Tür der Bauernhütte. Vor allem
jedoch: Sie, die Jungen, wollen gar nicht heim. Der Wald hält sie in seinem Zauber – und
das frische Quellwasser, im Ungarischen: »forrás, forrás«.3
Eine schockierende Weihnachtsbotschaft. Wo Einkehr, Ankunft zu erwarten wäre, ist
von Trennung die Rede, von der Abkehr der Generationen. Die Hirsche haben bereits eine
eigene Lautgebung. In extremen Tenorlagen, zwischen dem hohen a und dem hohen c,
tritt der Sprecher-Sohn, der Sprecher-Hirsch dem brummelnden Bariton-Vater gegenüber,
der die Höhen der Ekstase gar nicht mehr mitvollziehen kann. Der Soziologe würde Dis-
kursferne feststellen. Natürlich lässt sich dieses Abdriften der Söhne von den Vätern auch
ethnologisch deuten: als Anzeichen für die Unvereinbarkeit von Jäger- und Ackerbauer-
Kulturen bzw. beider Konkurrenzen. Aber ich bleibe dabei: Thematisiert wird ein Über-
gang, der scheitert, ja das Versagen eines »Rite de passage«, eines Transformationsritus.4
Denn wie wäre es ›richtig‹ gewesen?Wie hätten es die jungenMänner vermocht, wieder
durch die Tür in das Mutter-Haus einzutreten? Nicht, indem man ihnen das Geweih abge-
sägt hätte – oder abgewartet, bis sich die Hörner von allein abstießen. Die Antwort geben
naturnahe Gesellschaften: Die jungen Männer hätten sich z u r ü c k v e r w a nd e l n müs-
sen, aus eigner Kraft – aber ohne die Fähigkeit einzubüßen, hin und wieder, zwischen den
Zeiten, zum Hirsch oder Bär zu werden. Initiation, in Ritualkulturen, impliziert keinen
bloßen Statuswechsel aus einer Kinder- in eine Erwachsenphase. Sie bedeutet den Erwerb
1 Vgl. Béla Bartók, »Rumänische Volksmusik«, in: Schweizerische Sängerzeitung 17 (1933), S. 141–142;
18 (1933), S. 148–149; 20 (1933), S. 168f.
2 Béla Bartók, Cantata profana, Wien (Universal-Edition) 1934. Die Textpartien werden nach der in
dieser Ausgabe enthaltenen deutschen Übersetzung von Bence Szabolcsi zitiert.
3 Bartók, Cantata profana, S. 70, Takt 87ff.
4 Arnold van Gennep, Übergangsriten (Les Rites de passage, 1909), Frankfurt a.M. 1986.
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leibhafter Verwandlungskompetenzen. Wenn die Novizen aus der Zivilisation in die Wild-
nis geleitet werden, öffnen sie sich durch ihre eigene Tier-Natur einer Identität des Between,
zwischen den biologischen Arten. Nach der Rückkehr in das Dorf verbleibt die Wildnis in
ihnen und Zeremonien sorgen dafür, dass jeder Initiierte ihr stets neu verpflichtet werde.
Menschen in Ritualgesellschaften sind nicht Menschen per se. Sie leben in zwei (oder meh-
reren) Welten, die einander ergänzen, relativieren. Keine Inszenierungen sind das, keine
Travestiespiele. So zu sein und, in der Nähe zur Natur, auch anders, ist überlebenswichtig.
Verwandlungen, selbst wenn sie Lust bringen, sind eingewurzelt im existentiell Ernsthaften.
Kann es, dessen eingedenk, überhaupt Sinn machen, Referenzen zwischen archaischen
und modernen, wenn nicht postmodernen Lebensstilen herzustellen? Ist für moderne Ver-
hältnisse nicht Gegenteiliges gefordert: ein individualisiertes, wählerisches Handeln?5 Sind
nicht jene multiplen Persönlichkeiten, die auch und gerade in Ritualgesellschaften begeg-
nen, hier und heute völlig anders disponiert: als Erzeugnisse des Performativen, der Ima-
gination, der Zeichen-Setzung? Längst, so will soziologische Theorie es wissen, wurde das,
was einst tief im Leben ankerte, durch die Präsentation symbolisch-kultureller Kapitalien
abgelöst,6 wurde Erfahrung zum Erlebnis, Da-Seiendes zum Event einer Spaßgesellschaft.7
Es scheint freilich angezeigt, die erwähnten Zweifel ihrerseits anzuzweifeln, zumindest
für die Verfasstheit junger Menschen. Ich formuliere es in drei Punkten.
1. Mehr Symptom als Zufall dürfte es sein, dass nicht wenige Jugendliche unserer Tage
sich die Anknüpfung an archaische Lebenswelten expressis verbis wünschen. Ich meine
damit nicht allein die Suche nach Geborgenheit spendenden Gemeinschaften – die man
angesichts ihrer Zeitweiligkeit und Instabilität eher als neo-tribale Gruppierungen charak-
terisieren sollte.8 Vor allem ist an das Phänomen der World Music zu denken, die viel-
fältigste Interessen an non-westlichen Sozialisierungsmustern weckte.9 Eine Schallplatte
mit Aboriginal music wurde im Winter 1988/89 von Punks aus Ostberlin, mit denen ich
konferierte, als Kopiervorlage, ›unsere Musik‹, umgehend konfisziert, in den Aborigines
erkannten sie sich selber wieder. Auch die Stachelfrisur der Punks heiße vollbewusst
›Iro‹ – weil man sich dem Stamm der Irokesen ›verbunden‹ fühle.10 Aus vermutlich glei-
chen Gründen halten Heavy-Metal-Jünger ihren Sound für die »älteste Musik überhaupt«,
»wirklich noch ehrlich«.11 Man will das Ur-sprüngliche, Ur-gesellschaftliche.
5 Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne, Frankfurt a.M. 1986.
6 Vgl. Pierre Bourdieu, Die feinen Unterschiede. Kritik der gesellschaftlichen Urteilskraft (1979), Frankfurt
a.M. 1987; ders.: Zur Soziologie der symbolischen Formen, Frankfurt a.M. 1983.
7 Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frankfurt a.M. 1993; auch
Gabriele Klein, Electronic Vibration. Pop Kultur Theorie, Hamburg 1999, S. 43ff.
8 Michel Maffesoli, Le Temps des tribus. Le Déclin de l’individualisme dans les sociétés de masse, Paris 1988.
9 Vgl. Susanne Binas, »Klänge, die verzaubern. Sehnsucht nach Unversehrtheit und Verständigung in
der Weltmusik«, in: Vom hörbaren Frieden, hrsg. von Dieter Senghaas und Hartmut Lück, Frankfurt a.M.
2005, S. 553–574.
10 Vgl. Christian Kaden, »Populäre Musik. Eine Skizze«, in: ders., Des Lebens wilder Kreis. Musik im
Zivilisationsprozeß, Kassel u. a. 1993, S. 199–219.
11 Werner Helsper, »Das ›Echte‹, das ›Extreme‹ und die Symbolik des Bösen. Zur Heavy Metal-Kul-
tur«, in: »but I like it«. Jugendkultur und Popmusik, hrsg. von Peter Kemper, Thomas Langhoff und Ulrich
Sonnenschein, Stuttgart 1998, S. 244 –259, hier: S. 250.
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2. Dass Patchwork-Mentalitäten die Strategien heutiger Jugendlicher bestimmten, um
sich biografisch zu konturieren und unbefriedigte Primärbedürfnisse durch »imaginäre
Lösungen«12 zu überbrücken, ist akademische Lehrmeinung. Nach neueren empirischen
Einsichten aber scheinen Jugendliche alles andere als Lebensbasteleien anzustreben: eine
kohärente Entwicklung vielmehr,13 in sozialen Positionen, die aufeinander Bezug nehmen,
nicht ohne Konfliktspannung, aber keinesfalls im Nebeneinander des Beliebigen. Auch
solches Leben aus dem Zu s ammen h a n g d e s Ve r s c h i e d e n e n erscheint für natur-
nahe Kulturen daseinsfüllend. Und es hat ihnen nicht nur eine spezielle Logik aufgeprägt,
die des komplementären »Wilden Denkens«,14 sondern auch das Ideal von Persönlich-
keiten, die vermöge ihrer vielen ›Ichs‹ integriert sind, gesund kraft der Verwandlungen.
Als Lebenspraxis kann das bis heute faszinieren.
3. Eine zentrale Argumentation dafür, dass Moderne und Postmoderne inszenatorische
Identitätsbildung beförderten, geht auf Ulrich Becks Individualisierungs-These zurück;15
apologetische Geister lassen sich ungeschützt affirmativ hören: »Biographien« in unserer
Zeit seien »gestaltbar […], Lebensentwürfe wählbar« geworden,16 »die Freiheit der indivi-
duellen Auswahl und Entscheidung« erweise sich als »Standardproblem des banalen Lebens-
vollzugs«17. Ich stelle zur Disposition, ob diese Euphorie menschlicher ›Freisetzung‹ den
aktuell-sozialpolitischen Umbau noch trägt. Die Sozialpädagogin Elke Josties, die über ein
Jahrzehnt mit Westberliner Jugendlichen aus proletarischen Milieus arbeitete, registrier-
te schon vor Längerem, dass dort weder von jugendkultureller Stilisierung noch von Brico-
lage, einer »Neuordnung und Rekontextualisierung [verfügbarer kultureller] Objekte«
die Rede sein könne.18 »Schon die Bewältigung des einfachen Lebensalltags« sei eine »He-
rausforderung«.19 Es steht zu vermuten, dass in Post-Hartz-Gesellschaften Diagnosen wie
diese an Signifikanz gewinnen – und: dass mit einer Armut, die nicht auf Wählbarkeit,
sondern Zumutbarkeit gründet, die ökonomischen Grundlagen von Inszenierungskulturen
dahin fallen. Denn Inszenierungen (wo es sich um solche handelt) sind kostspielig.20
12 Barbara Stauber, »Übergänge schaffen. Jugendkulturelle Zusammenhänge und ihre Bedeutung für
das Erwachsen(?)werden am Beispiel Techno«, in: Techno-Soziologie, hrsg. von Ronald Hitzler und Micha-
ela Pfadenhauer, Opladen 2001, S. 19–136, hier: S. 22 (die Begriffsbildung »imaginäre Lösungen« nach
Cornelia Helfferich, Jugend, Körper und Geschlecht, Opladen 1994).
13 Matthias Rath, »Identitätskonzepte und Medienethik«, in:Wozu Jugendliche Musik und Medien gebrau-
chen. Jugendliche Identität und musikalische und mediale Geschmacksbildung, hrsg. von Renate Müller, Wein-
heim und München 2002, S. 152–161, hier: S. 158.
14 Claude Lévi Strauss, Das wilde Denken, Frankfurt a.M. 1968; Christian Kaden, Das Unerhörte und das
Unhörbare. Was Musik ist, was Musik sein kann, Kassel und Stuttgart 2004, Kapitel 1, passim.
15 Beck, Risikogesellschaft, passim. Hier mit einem Anflug von Skepsis vorgetragen.
16 Dagmar Hoffmann, »Radionutzung von Jugendlichen – individualisiertes Alltagshandeln oder Selbst-
sozialisation«, in: Müller, Wozu Musik, S. 84 –97, hier: S. 87.
17 Ronald Hitzler und Michaela Pfadenhauer, »Eine posttraditionale Gemeinschaft. Integration und
Distinktion in der Techno-Szene«, in: Verlust der Sicherheit? Lebensstile zwischen Multioptionalität und Knapp
heit, hrsg. von Frank Hillebrandt, Georg Kneer und Klaus Kraeme, Opladen 1998, S. 83–102, hier: S. 88.
18 Elke Josties, »Mädchen, populäre Musik und musikalische Praxis. Fallstudien aus der Jugendkultur-
arbeit«, in: Müller, Wozu Musik, S. 208–221, hier: S. 217.
19 Ebd.
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Jene20Ernsthaftigkeit, die ich hier in die Debatte bringe, muss also keine Sache morali-
ner Übersäuerung sein. Sie ist Angelegenheit des Politisch-Praktischen. Ich sehe sie mit den
Augen dessen, der nicht in einer Erlebnisgesellschaft sozialisiert wurde. Die Love-Parade
(oder eine andere Show ihres Konfektionsmaßes) hätte kein einziges kommunistisches
Regime zur Kapitulation zwingen können. Die Umzüge des Herbstes 1989 schafften es an
verschiedenen Orten. Ihnen haftete etwas Rituell-Unerbittliches, etwas Liturgisches an, und
zu einem Gutteil, mit Singen und mit Beten, waren sie Gottesdienste. Vor allem aber ver-
wandelten sich die Menschen in ihnen, sie hielten sich aneinander fest, hielten zueinander.
Nie und nimmer waren das virtuelle Wirklichkeiten, Lösungen der bloßen Einbildung.
Begreiflich denn auch, dass man sich heute an diese Demonstrationen zurückerinnert. Auch
wird in solchem Kontext das Öffnende, Schöpferische, Chaosfreundliche von Ritualen
sinnfällig. Alle naturnahen Kulturen zehren von diesen Öffnungen. Einzig moderne
Sozialtheorie21 hebt auf die Ordnungsstiftung des Rituellen ab, korrumpiert einseitig.
Wenn wir auf die Jugendszenen zurückblenden, kann dieses Theoriedefizit bis ins De-
tail hinein belegt werden. Im Techno,22 namentlich in dessen Club-Kulturen,23 manifestie-
ren sich Dramaturgien, als stammten sie aus afro-brasilianischen Kulten.24 Die Partys sind
überlang. Eingewöhnungs-, Einstimmungsphasen assoziieren einen rituellen Introitus:
funktional äquivalent den Herbeirufungen einer spirituellen Sphäre. Dann tanzt man,
stundenlang, und lässt sich fallen,25 verliert das alltägliche Selbst in Trance oder trance-
ähnlichen Zuständen. Zugleich lässt man sich darauf ein. Das »lose yourself«26 ist ein Teil
des Lebens.27 Erst das Chill out, vergleichbar den Ruheräumen von Possessions-Séancen,
führt zum ersten Sein zurück. Dennoch steht nicht fest, dass jenes auch das ›Eigentliche‹,
maßgebende Dasein wäre. Hoch bemerkenswert ist es, dass Sexualität in den Club-Parties
eine absolut untergeordnete Rolle spielt.28 Eine der Ursachen: Nach den Tanzorgien ist
man »milde« geworden,29 körperlich »total ausgepumpt«.30 Mir fällt andererseits aber
auch die Ton-Steine-Scherben-Logik ein, dass man kaputt machen solle, was einen kaputt
20 Hitzler und Pfadenhauer, »Eine posttraditionale Gemeinschaft«, veranschlagten 1998 für die Techno-
Anhänger ein Durchschnittsbudget von 500 DM monatlich, um ihren Freizeitinteressen nachzugehen.
Dies überschreitet den Betrag eines üblichen Taschengeldes um ein Mehrfaches.
21 Niklas Luhmann, Funktion der Religion (1977), Frankfurt a.M. 1996; Hans-Georg Soeffner, Die Ord-
nung der Rituale. Die Auslegung des Alltags, Frankfurt a.M. 1992.
22 Klein, Electronic Vibration.
23 Julia Werner, »Die Club-Party. Eine Ethnographie der Berliner Techno-Szene«, in: Techno-Soziologie,
hrsg. von Hitzler und Pfadenhauer, S. 31–50; Sabine Vogt, Clubräume – Freiräume. Musikalische Lebens-
entwürfe in der Jugendkultur Berlins, Kassel 2005.
24 Tiago de Oliveira Pinto, Capoeira, Samba, Candomblé, Berlin 1991.
25 Werner, »Die Club-Party«, S. 43.
26 Sarah Thornton, Music, Media and Subcultural Capital, Cambridge 1995, S. 2.
27 Eckart Müller-Brachmann, »Neues im jugendkulturellen Raum? Kulturelle Positionen Jugendlicher«,
in: Müller, Wozu Musik, S. 126–139, hier: S. 134.
28 Klein, Electronic Vibration, S. 166ff.
29 Ebd., S. 185.
30 Michael Corsten, »Was hält Event-Szenen in Schwung? Selbstpositionierungen auf der Bühne, im
Netzwerk und in Ekstaseritualen einer gegenwartsakzentuierten Erlebnisgesellschaft«, in: Techno-Sozio-
logie, hrsg. von Hitzler und Pfadenhauer, S. 97–118, hier: S. 114.
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mache.31 Vermutlich werden die Raver davon nichts wissen wollen. Aber angesichts einer
allgemeinen Pornographisierung moderner Kultur, sonderlich auch der Erwachsenen, wäre
Ent-Haltsamkeit keine schlechte Gegen-Haltung. Die Körperbetonung des Techno ist ein
Zugang, um vom E r l e bn i s des Selbst zur Selbste r f a h r u ng durchzudringen.32 Was sich
verkörpern lässt und als korporale Identität sich einspeichert, ist nicht länger beliebig wähl-
bar. Es hat Grenzen und Begrenzungen; »was der Leib gelernt hat, das besitzt man nicht wie
ein wiederbetrachtbares Wissen, sondern das ist man«.33 Vielleicht zählt es zu den schlitz-
ohrigen Leistungen der Raver, dass sie mit den Body-Exzessen das biologische Alter in die
Erfahrung wiedereinführten. Denn wo andernorts Senilität durch Liftung sich erfolgreich
selbst verleugnet, kann der erstbeste Rave-Kurs sie ans Licht bringen. Bereits nach Minuten
müssten Oma und Opa, die sich zu ihrem Status quo nicht bekennen wollten, hoffnungslos
ausscheiden. Anders gesagt, und deutlich positiver: Eingeschlossen in den Grenzen des
Körperlichen, des körperlich Leistbaren, ist das Glaubhafte. Verkörperungs-Praxis, sofern
man sie mit einem entsprechenden Konsens ausstattet, mag Vertrauen stiften.
Im Übrigen ist der Körper als Ort des Anderswerdens nicht erst von den Ravern ent-
deckt worden. Schon die Punks, die eigentlich mit einer Revolte der Zeichen, Embleme,
Accessoires antraten, um die Sprache der Herrschenden zu unterwandern,34 verstanden sich
nie als verkappte Semiotiker. Stets waren sie im Leib. Und sie ließen das in sich hinein oder
aus sich heraus, was sie ausleben, ausleiben konnten. Die präzisesten Sätze zu Verwandlung
und Rückverwandlung habe ich in Gideon Sams Roman The Punk gelesen.35 DerHeld, Adolph
Sphitz, eigentlich David, besteht auf der selbstgewählten Identität, ohne den geringsten
Kompromiss zu machen. Selbst die Formulare des Arbeitsamtes lässt er mit dem Pseudo-
nym, dem Tageskampf-Namen, ausfüllen. Wenn er zu Bett geht jedoch, streicht Adolph
die wirren Haare zurecht, »zum ursprünglichen Bürstenschnitt«, und zieht die »Sicher-
heitsnadeln aus Nase und Ohren«.36 Es ist ein Toilette-Machen für sich selbst, das niemand
bemerkt, nur er erspürt, und das offenbar der Körperidentität des Anderen, des Da v i d
Sphitz, eignet. Am Morgen dann, bevor er in Mutters Küche zu Bacon and Egg hinab
schlittert, sorgt eine einzige Armbewegung dafür, dass das Haar wieder »wild in alle Rich-
tungen« steht.37 Adolph und David als lebenstechnischer Doppeldecker: Komplementarität,
Ergänzung zu einem Ganzen.
Auch die Ostberliner Punks, von denen ich berichtete, waren mit Mehrfachidentitäten
vertraut, ohne dem Spaltungsirrsinn zu verfallen. Schließlich verlangte ihnen das Leben
31 Vgl. Tibor Kneif, Rockmusik. Ein Handbuch zum kritischen Verständnis, Reinbek 1982, S. 29 – der den
Slogan der Punk-Band Ton Steine Scherben als eines der wenigen Sprichwörter in der Rockmusikland-
schaft auszeichnet.
32 Sensibel herausgearbeitet bei Klein, Electronic Vibration, S. 129ff., pointiert S. 270f. und S. 276f.
33 Pierre Bourdieu, Sozialer Sinn. Kritik der theoretischen Vernunft, Frankfurt a.M. 1993, S. 135; vgl. Kaden,
»Populäre Musik«, S. 225.
34 Dick Hebdige, Subculture: The Meaning of Style, London 1979; vgl. Umberto Eco, »Für eine semio-
logische Guerilla« (1967), in: ders., Über Gott und die Welt, München 1985, S. 146–156.
35 Gideon Sams, The Punk, London 1978; zitiert nach »but I like it«, hrsg. von Kemper u. a., S. 212–225.
36 Ebd., S. 217.
37 Ebd.
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eine parallele Sozialisation ab: in Richtung des gesellschaftlich verordneten Erwachsen-
Werdens und der Peergroup-Normen.38 Nicht einmal alle trugen ›Tracht‹. Punk zu sein,
bedeutete in der DDR allem voran, sich zu verhalten, überzeugter, in vielem auch tätiger,
Widerstand. Und es war eine Lebensform, die sich verkörperte, Pogo als Sozialtraining:
sich rücksichtslos austoben, aber (der Leitsatz wurde mir in die Feder diktiert, damit ich
ihn auch im Kopf behielte): »Wenn einer fällt, wird er aufgehoben«.39 Nicht so sehr die
Achtung vor dem Anderen, sondern dessen Wa h r nehmu ng war es, die, in einer Epoche
der Drängeleffekte und Autopoiesen, mir Respekt abnötigte.
Hier nun können wir uns Fragen des Musikalischen im engeren Sinne zuwenden.
»Musik als ›Fahrzeug‹« – das ist ein zunächst ambivalenter Titel. Er spielt auf religiöse
Konzepte an – etwa die Selbstbezeichnung des Süd- und des Nordbuddhismus als Hinayana
bzw. Mahayana, Kleines und Großes Fahrzeug. In diesem Sinn erscheint Musik als Vehi-
kel, oder auch »Space-Shuttle«,40 für Passagen, existentielle Grenzüberschreitungen. Fahr-
zeuge in Postmodern Times können freilich auch surfend durch die Gegend schießen,
ziellos im Kreis, sich selbst genügend. Ob sie s o fahren o d e r s o , oder g a n z a nd e r s ,
hängt davon ab, wer sie steuert. Dies ist eine elementare, jedoch keineswegs überflüssige
Botschaft. Pop-musik ›lebt‹, wesentlich, nicht in und aus ihrer Dinghaftigkeit. Menschen
sind es, die sie in diese oder jene Richtung lenken. (Zwar kann man das auch von einer
Beethoven- oder Bruckner-Symphonie sagen, jedoch bei weitem nicht im gleichen Aus-
maße.) Viel wichtiger aber: A l s Fa h r z eug erhält Musik eine – von der musiktheoretischen
Reflexion selten bedachte – eigenwillige Funktionsbestimmung. Seit dem 18. Jahrhundert,
und namentlich unter dem Einfluss von Ausdrucksästhetiken, erscheint es uns zwingend,
Klang als ein Sachliches zu fassen, das etwas in sich berge: Gefühle, Expression, ›Geist‹ –
oder aber Symbol sei für ein außer ihm Befindliches. Daraus entstanden ehrgeizige Abbild-
und Widerspiegelungslehren.41 Auch Popmusik wird vielfach nach deren Elle vermessen.
Heavy Metal-Sound, so ist zu lesen, sei ein »Spiegel des Selbst«, in dem »Gefühle der
›absoluten Harmonie‹ und der Aggressivität« sich äußerten.42 Im Techno erdröhne die
Maschinenwelt,43 wenn nicht der »große Herzschlag« der »Urmutter«.44 Ich k a n n , wenn
38 Vgl. Burkhard Hill, »Musik als Medium in der Jugendarbeit«, in: Müller, Wozu Musik, S. 195–207,
hier: S. 196; auch Artur Schroers, »Zum Drogengebrauch im Techno-Party-Setting«, in: Techno-Sozio-
logie, hrsg. von Hitzler und Pfadenhauer, S. 213–231, der mehrfach ein »Leben in zwei Welten« thema-
tisiert (vgl. S. 221 und S. 228).
39 Kaden, »Populäre Musik«, S. 217.
40 Gabriele Klein, »Tanz als Space-Shuttle. Techno – die Popkultur der 90er Jahre«, in: ballett interna-
tional / tanz aktuell 8/9 (1996), S. 54 –59.
41 Vgl. Albrecht Riethmüller, Die Musik als Abbild der Realität. Zur dialektischen Widerspiegelungstheorie in
der Ästhetik, Wiesbaden 1976; Ero Tarasti, Myth and Music, Paris 1979; ders., Musical Signification. Essays
in the Semiotic Theory and Analysis of Music, Berlin, New York 1995; extrem marxistisch Eberhard Lippold,
Zur Frage der ästhetischen Inhalt-Form-Relationen in der Musik, Leipzig 1971.
42 Helsper, »Das ›Echte‹«, S. 247.
43 Franz Liebl, »›Ein bisschen Spaß muß sein!‹ (Du darfst! Remix). Grundzüge einer fetisch-basierten
Analyse der Techno-Kultur«, in: Techno-Soziologie, hrsg. von Hitzler und Pfadenhauer, S. 309–322, hier:
S. 315f.
44 Jürgen Kaesler, Techno und Religion, Hamburg 1999, S. 128.
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ich w i l l , all das in der Tat hören. Aber wenn ich n i c h t w i l l , höre ich es auch nicht.
Denn Musik, zu verschiedensten Zeiten, mag ergon sein, aber auch energeia.45 Und viel-
leicht sollte man bereits aus diesem Grunde auf den imperativen Singular ›die‹ Musik
verzichten. Energeia-Gattungen nämlich sind nicht primär symbolisch und nach ihrer
Darstellungsweise, sondern nach ihrer Wirkung, ihrer Appellfunktion zu deuten.46 Das
Wiegenlied z.B. ikonisiert nicht ein Kind im Einschlummern, sondern bringt, wenn es
richtig geht, das Kind zum Schlafen. Oder jene Musiken, die Trancen oder Ekstasen indu-
zieren. Vor allem die ersteren, dem Techno in vielen Zügen frappierend ähnlich, sind ihrer
Struktur zufolge ausgesprochen langweilig – und allenfalls in diesem Sinn aufregend.
Immer wieder habe ich es an Studenten durchprobiert: zehn Minuten Schamanentrommel
oder zwanzig Minuten eines ›ewig gleichen‹ Gamelans können auch gutmütige Rezipien-
ten aus der Fassung bringen. Allerdings dann nur, wenn sie das entsprechende Stück als
Da r b i e t u ng mit ästhetischem Eigen-Wert, als Werk, als i n s i c h r u hende Kompo -
s i t i o n verstehen. Gerade die Monotonie indes, auch das perpetuierte Accelerando von
Tranceklängen, ist es ja, welches Wahrnehmung zur Krise bringt, nicht notwendig per
Reizüberflutung,47 sondern durch informationelle Unterforderung – und so der Entstehung
alterierter Bewusstseinszustände zuarbeitet.48 Wertbestimmend an den energeia-Musiken
ist das Ziel, das sie sich setzen, nicht das klingende Gebilde an und für sich. Unlängst prä-
sentierte eine empirische Studie49 den aufschlussreichen Befund, dass Jugendliche in
bestimmten Gefühlslagen ausdrücklich jene Klangmuster präferieren, die ihre Emotionen
verstärken und befestigen: nach dem Iso-Prinzip der Musikwahrnehmung. Gleichzeitig
war dokumentiert, dass sie, im Falle zumindest von Aggressivität und Frustrationen, mit
Hilfe der Musik aus der gegebenen Befindlichkeit heraus wollten. Kumulativ-musikalische
Rückkopplungen einerseits also, bei andererseits klar formulierten Kompensationswün-
schen.50 Der Widerspruch löst sich als scheinbar auf, wenn man von der ergon- auf die en-
ergeia-Perspektive umschaltet. Denn wer Aggression durch Musik intensiviert, kann sich
so weit in den Gefühlsstau hineinsteigern, dass dieser ihm unerträglich wird – und dass er
entweder um sich schlagen oder den Systemsprung in eine ganz anders geartete seelische
45 Vgl. die Ausarbeitung dieser aristotelischen Kategorien zu Grundbegriffen der Sprachphilosophie bei
Wilhelm von Humboldt, Über die Kawi-Sprache auf der Insel Java nebst einer Einleitung über die Verschieden-
heit des menschlichen Sprachbaues und ihren Einfluß auf die geistige Entwicklung des Menschengeschlechts, 3 Bde.,
Berlin 1836–1839; auch Jürgen Trabant, Apeliotes oder Der Sinn der Sprache. Wilhelm von Humboldts Sprach-
Bild, München 1986.
46 Zur Begrifflichkeit vgl. Karl Bühler, Sprachtheorie, Jena 1934, passim.
47 Gilbert Rouget, Music and Trance, Chicago 1985, S. 11; auch Helmut Rösing, »Massen-Flow. Die
›Rebellion der Unterhaltung‹ im Techno«, in: Techno-Soziologie, hrsg. von Hitzler und Pfadenhauer, S. 177
bis 184, hier: S. 182.
48 Vgl. Erika Bourguignon, »Altered States of Conscoiusness, Myths and Rituals«, in: Drugs, Rituals
and Altered States of Consciousness, hrsg. von Brain M. DuToit, Rotterdam 1977, S. 7–23; auch Rudolf M.
Brandl, »Musik und veränderte Bewußtseinszustände«, in: Musikpsychologie. Ein Handbuch, hrsg. von Her-
bert Bruhn, Rolf Oerter und Helmut Rösing, Reinbek 1993, S. 599–610.
49 Holger Schramm und Peter Vorderer, »Musikpräferenzen im Alltag. Ein Vergleich zwischen Jugend-
lichen und Erwachsenen«, in: Müller, Wozu Musik, S. 112–125, hier: S. 118.
50 Ebd.
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Verfassung wagen muss. Mir scheint, dass gerade Popmusik über die Maßen häufig mit
Eskalationen operiert: auf dass Aggressivität überwunden werde. Das sollte nicht dazu ver-
leiten, Gewaltexzesse a priori in Friedensakte umzudeuten. Indes: Möglichkeiten dieser
Art wird man bedenken müssen. Evident ist jedenfalls, dass man aus Gewalt darstellenden
Klängen nicht zwangsläufig auf deren gewaltbereite Nutzung schließen darf. Und: dass
Resonanzmodelle der Musikrezeption – Gleiches zu Gleichem, ähnliche Töne zu ähn-
lichen Stimmungen – immer noch jene »maximae permutationes« im Verhalten hervor-
zubringen wissen, auf die, mit fast gleichlautenden Worten, der Spätrömer Boethius
hoffte.51 Wer wohin sich bewegt mit dem Fahrzeug der Musik, scheint wissenswert und
erkundungsbedürftig – und wer wohin fährt mit welchen Mitteln.
Der umrissene Sinnkomplex wirft nun aber auch ein verändertes Licht auf die Affinität
westlicher Jugendlicher zu außereuropäischenMusizierpraktiken. Ritualbezüge, Sehnsüchte
nach Geborgenheit und Verwandlung markieren vermutlich die eine Motivationslinie. Eine
andere führt über das Phänomen musikalischer energeia. Wir könnten es auch das Prinzip der
power nennen. So gesehen, mag World Music, und die Beschäftigung mit anderen Kulturen
in non-kolonialer Aneignung, existentiell durchaus in die Tiefe gehen.Wenn ich einstweilen
skeptisch bleibe gegenüber der Vision eines »Austauschs von Lebenserfahrungen zwischen
den Kontinenten«52, so angesichts der Frage, ob es denn Lebens-E r f a h r u ng en seien, die
faktisch ausgetauscht würden. Denn wasWorldMusic zurWor ldMusic qualifiziert, ist ihre
weltweite Verbreitung mit elektronischen Instrumentarien. Und diese hält sich an verkauf-
bare Disks und Scheiben, das, was durch technische Medien gespeichert wird bzw. zur
Speicherung sich anbietet.53 Es kann ja sein, dass wir irgendwann einmal auch unser inners-
tes Innen in Dateien ablegen werden. Vorerst entsteht Lebenserfahrung nur, wen n ma n
s i e l e b t . Ein wenig verkürzt: Das Prinzip der energeia, das rituelle und zeremoniöse
Musiken prägt, wird durch Welthandel und sachliche Verwertung ›ergonomisiert‹, ver-
dinglicht. Und das, was landläufig als ›Dekontextualisierung‹ zählt,54 ist eine nur höfliche
Umschreibung von Zerstörungsvorgängen. ›Ethnische‹ Musik gebietet nicht einfach über
einen Kontext, aus dem ein Klangtext sich herausschälen ließe. Sie existiert in diesem und
mit diesem. Kontexte sind selber Texte.55 Wenn ich eine Scheibe Sufi-Musik in denCD-Player
einführe, habe ich nur die Klanghülle in der Hand, später in den Ohren. Sinn gibt das
Sufi-Ritual erst in seiner Fülle sozialer Aktionen und Interaktionen – sowie in Glaubens-
bezeugungen, die der normale Europäer, da der einschlägigen Sprachen unkundig, im
Geringsten nicht versteht.56 Wohlbemerkt: Er kann sie nicht verstehen. Oft aber wird er es
auch nicht wollen, wird er meinen, dies nicht nötig zu haben. Sinn wird so transformiert zum
51 Anicius Manlius Torquatus Severinus Boethius, De institutione musica I , 1 (zitiert nach der Ausgabe
von Gottfried Friedlein, Leipzig 1867, S. 180).
52 Kaden, »Populäre Musik«, S. 227.
53 Binas, »Klänge, die verzaubern«.
54 Ebd.
55 Christian Kaden, »Kontext als Text – eine Paradoxie?« in: Musik als Text. Bericht über den Inter-
nationalen Kongreß der Gesellschaft für Musikforschung, Freiburg im Breisgau 1993, Bd. 1, hrsg. von Her-
mann Danuser und Tobias Plebuch, Kassel u. a. 1998, S. 190–193.
56 Kaden, Das Unerhörte, S. 59–66.
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puren Sound – der seinerseits dann natürlich Sound-Sinn, als klangliches ergon, entwickeln
könnte.57 Alle Beschwichtigungen dahingehend, dass World Music gar nicht so kulturim-
perialistisch sei und auf regionale Aspekte und Märkte, auch regionale Labels Rücksicht
nehme58, finden an der skizzierten Transformation ihre Demutsschranke. Denn gerade
die Independents vor Ort stecken mitten drin im Trend der Versoundungen.
ImGrunde sehen wir uns einer paradoxen Situation gegenüber. Jugendliche desWestens,
und nicht wenige, wollen die ernsthafte Daseinserfahrung, die ernsthafte Entgrenzung, da
Patchwork-Existenzen zu wenig Halt bieten. Nicht-westliche Kulturen, ex principio, ver-
fügen über Alternativ-Wissen, in Strukturen des Denkens, Strukturen des Handelns. Da
sie gleichzeitig massiver Globalisierung unterliegen: wirtschaftlich, politisch, vereinnahmt
durch kulturelle Industriekomplexe, wird ihnen das Anders-Sein systemisch ausgetrieben.
Und auch darüber ist nachzudenken: Solange der Westen den Ton angibt, im übertra-
genen wie im Wortsinne, scheint die Partizipation armer Länder an der Welt-Macht
vielfach nur durch das Gleichziehen im Bereich symbolischer Kapitalien möglich. Junge
Afrikaner – das ist bekannt für Länder nördlich der Sahara, aber auch für die West- und
die Ost-Küste – sind nicht länger bereit, alte, ehrwürdige Trommeln zu rühren. Angekom-
men fühlen sie sich in der Globalität, wenn sie US-Pop kompetent nachahmen.59 Ihre
Produkte werden von westlichen Ethno-Aktivisten daher als un-authentisch beurteilt. Und
gerade World-Music-Fans würden sie ohne weiteres nicht kaufen. Also kommt der neue,
neu-identische afrikanische Sound gar nicht erst in westliche Regale, reproduziert sich
Fremdheit in vorgeblicher Annäherung.60
Wissenschaft wird vergleichsweise wenig tun können, um solche Asymmetrien – aus de-
nen die großen Konflikte des 21. Jahrhunderts erwachsen werden – auch nur abzumildern.
Aber sie muss das, was ohnehin abläuft, nicht zusätzlich noch apologetisch emporstylen.
Lebens-Probleme zu sehen, mit Kants praktischer Vernunft und unter Hintanstellung
soziologischer und musikwissenschaftlicher Theoriespreizung, könnte ein Anfang sein.
Vielleicht aber auch: die Zuwendung zu denen, die den Prozess praktisch, lebenspraktisch
mittragen. Weder zu alt bin ich noch zu zynisch, um nicht auf ihre praktische Vernunft,
trotz alledem, zu setzen.
57 Vgl. Veit Erlmann, »Ideologie der Differenz: Zur Ästhetik der World Music«, in: World-music, hrsg.
vom Forschungszentrum Populäre Musik der Humboldt-Universität zu Berlin (= PopScriptum. Beiträge
zur populären Musik 3), Berlin 1995, S. 6–29. In diesen Zusammenhang gehören auch die Phantasmen
von Musik als einer Sprache der Welt, z.B. der Ausspruch Peter Gabriels: »Music is a universal language,
it draws people together and proves, as well as anything, the stupidity of racism« (zitiert nach Binas,
»Klänge, die verzaubern«). Hier findet, mit blanken Behauptungen um sich schlagend, ein brutaler Kosmo-
politismus seine Worte, der nur scheinbar den Idealen von liberté, égalité und fraternité treu bleibt, statt-
dessen ›fremde‹ Kulturen per Universalitätsanspruch enteignet.
58 Vgl. Martin Stokes, »Globalization and the Politics of World Music«, in: The Cultural Study of Music:
a Critical Introduction, hrsg. von Martin Clayton, Trevor Herbert und Richard Middleton, New York,
London 2003, S. 297–308.
59 Vgl. Binas, »Klänge, die verzaubern«.
60 Ebd.
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